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UN ASPECT DE L'ŒUVRE DE 
FRANÇOIS BOURRICAUD 
Indiens et Cholos du Pérou 
François Bourricaud a séjourné une première fois au Pérou pendant deux années, en 1952 
et 1953. Il y a recueilli les matériaux de son livre Changements à Puno. La collecte des données et 
l'écriture de son ouvrage majeur consacré à ce pays, Pouvoir et société dans le Pérou 
contemporain, ont eu lieu en 1963 et 1964. Par la suite les problèmes politiques et sociaux 
péruviens lui ont encore fourni la matière de nombreux articles, principalement à la fin des 
années 60 et jusqu'en 1974. 
Ce qui l'intéresse au premier chef ce sont les grands mouvements qui agitent la société 
péruvienne et leurs répercussions, ou plus exactement leurs rapports avec la vie politique du 
pays ; le «jeu politique dans un contexte de rapide transformation » (1967, 2). Son intérêt pour 
cette thématique, sensible dès son premier livre, dérive autant de l'observation de la réalité 
locale — « ce qui caractérise la vie indigène aujourd'hui, c'est le mélange et le changement » 
(1962, p. 26) —, que de sa «curiosité native » (1967, 1, p. 1) à l'égard de la politique. 
Au point de départ il y a la mobilisation sociale au sens de Karl Deutsch1, ce processus 
global de modernisation, cette « levée en masse » de la population dont la manifestation la plus 
visible est une mobilité géographique et sociale accrue; mobilisation qui ne peut manquer 
d'avoir des conséquences sur le nombre d'individus et de groupes qui prennent part, ou du 
moins tentent de prendre part, à la vie politique, et sur la nature des demandes qui sont 
adressées au personnel politique. A cet égard, un des principaux problèmes posés est celui de 
l'inclusion politique. Comment faire participer au gouvernement de la société des individus ou 
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des groupes jusque-là tenus à l'écart? Et dès lors quelles sont les répercussions d'une telle 
inclusion sur le régime politique de la société des individus ou des groupes jusque-là tenus à 
l'écart ? « Quelle sorte de régime politique peut supporter une société telle que nous l'avons 
décrite?» se demande-t-il (1967, 1, p. 115). 
Pour autant le schéma causal utilisé n'est jamais à sens unique : le régime politique et son 
fonctionnement ne sont pas seulement présentés comme des conséquences de l'inclusion 
politique de nouveaux secteurs de la population, elle-même engendrée par la mobilisation 
sociale. Il est en effet très clair que les partis populistes {Alianza Popular Revolucionaria 
Americana (APRA) et Acción popular (AP)), ainsi que les gouvernements inspirés par cette 
même idéologie (Belaunde, Velasco) ont favorisé cette inclusion, soit par leurs revendications, 
soit par leurs politiques, aussi bien dans l'ordre civique (droit de vote), que civil (accès à la 
propriété) ou social (droit à l'éducation, à la santé...). La marge de manœuvre des acteurs 
politiques est importante, si bien que les résultats de leur jeu sont en grande partie imprévisibles, 
du moins en se fondant uniquement sur l'analyse du contexte social dans lequel ils se meuvent. 
Cette indétermination est nettement marquée dans un article consacré à la junte militaire arrivée 
au pouvoir en 1968 (1970, 2), dans lequel la société péruvienne est qualifiée d'« an-hégémo-
nique », l'oligarchie étant sur le déclin, la bourgeoisie « mal assurée de sa force et de son identité, 
et les masses très faiblement organisées »2. 
Chemin faisant après avoir présenté la visée centrale des études péruviennes de François 
Bourricaud, j'ai dérivé vers un commentaire de sa méthodologie. De ce point de vue deux 
observations supplémentaires me paraissent fondamentales. Tout d'abord, le refus de l'étude 
ponctuelle ou, plus exactement, de la monographie. Ce n'est pas Puno ou tel ensemble social de 
la région de Puno qui l'intéresse, c'est la place des acteurs, leurs rapports sociaux dans 
l'ensemble péruvien tels qu'on peut les saisir à Puno : « Nous serions tentés de dire que c'est 
précisément l'effort pour replacer l'Indien dans l'ensemble social dont il n'est qu'un élément qui 
devrait constituer la tâche propre du sociologue. Cest pourquoi nous considérons avec prudence les 
études dites de communautés» (1962, p. 30). Ce qui vaut au plan local, vaut aussi au plan 
national. S'agissant du Pérou l'analyse n'en doit pas seulement marquer la singularité; elle a 
pour objet « d'élaborer des notions et des schémas interprétatifs qui permettent la comparaison » 
(1967,3). 
En second lieu, il faut souligner son parti pris résolu d'une sociologie interactionniste3 : 
« l'étude de la condition indigène est inséparable de l'étude de ses rapports avec les autres groupes 
sociaux au contact desquels il vit » (1962, p. 64). Autrement dit la catégorie Indien ne prend sens 
pour le sociologue que si on l'étudié en regard des catégories misti4 ou cholo5, comme d'ailleurs 
elle n'a de sens et ne vaut pour les membres de chacune de ces catégories sociales que 
relativement aux autres. 
Et c'est la dialectique complexe et mouvante, sur fond de changement accéléré des 
rapports sociaux et des formulations qu'ils suscitent que François Bourricaud entreprend à la 
fois de restituer et d'expliquer. « Identifier ¡es acteurs et leurs stratégies : telle sera notre première 
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démarche », précise-t-il dans une présentation commentée de son second livre (1967, 3). En 
l'occurrence il s'agit des acteurs politiques plus ou moins organisés en « collectivités » ou 
« groupes sociaux ». Il ajoute que ceux-ci doivent être replacés « dans leur situation ». Et c'est 
ainsi que le jeu politique péruvien est typé par des traits caractéristiques : d'abord la mise en 
marge des masses par deux mécanismes principaux, leur exclusion légale et, pour ceux qui y 
échappent, la contrainte arbitraire {la imposición), puis l'échange de faveurs particularistes 
suivant le modèle des relations patron/peón de la hacienda. La situation « normale » ainsi 
caractérisée est bousculée par des péripéties au nombre desquelles il faut compter l'irruption du 
parti populiste qu'est YAPRA en 1930, et l'urbanisation rapide des années 50 notamment à 
Lima, signes du processus d'ensemble de la mobilisation. 
Indianité et histoire 
Le « bricolage idéologique » péruvien des années 30 à 60, aussi bien indigéniste, populiste 
que marxiste offre l'image d'une société duelle dans laquelle s'opposent une poignée d'oli-
garques et des masses indiennes. Ces deux termes n'ayant pas, bien sûr, rigoureusement le 
même sens pour tous. « Que l'oligarchie commande, que rien ne soit opposable — à moins de 
changement violent — à la toute-puissance du petit nombre, voilà un stéréotype qui fait un accord à 
peu près unanime » (1967, 3). Partant de cette vision communément partagée dans la classe 
intellectuelle et politique d'opposition, qui mêle « des propositions non vérifiées et même non 
vérifiables » à « des énoncés scientifiques ou quasi-scientifiques »6, François Bourricaud s'efforce 
en quelque sorte de l'épurer d'une part et de l'enrichir d'autre part, tout en mesurant ses 
impacts, ses effets sur la population, tant il est vrai que « l'activisme fait partie de l'orientation 
idéologique ». 
Qu'on ne s'y trompe pas, même si la notion d'oligarchie est conservée et fait l'objet de 
diverses contributions parmi les plus connues et les plus commentées de l'auteur7, « il n'est rien 
de plus faux que le stéréotype d'après lequel un dualisme strict opposerait sans remède la masse à 
l'élite, le peuple à l'oligarchie » (1967, 3). La vision selon laquelle l'oligarchie, groupe infime, 
clos, uni, solidaire, riche et puissant dans tous les domaines, dont l'exercice du pouvoir ne 
saurait être qu'arbitraire, injuste et violent, rendant tout changement et progrès impossibles, fait 
de complices au service de l'étranger n'est pas recevable. C'est une vision d'intellectuels 
«passionnés d'idées générales » (1967, 4) qui vient légitimer la nécessité d'un changement social 
violent, cette « obsession maniaque avec fixation sur le thème révolutionnaire » (1967, 4) d'une 
partie de l'opposition. 
Il reste que c'est une «proposition empirique et non idéologique, et de plus aisément 
verifiable qu'il y a des oligarchies en Amérique ktine et que les sociétés latino-américaines sont 
plus oligarchiques que celles d'Amérique du Nord et d'Europe du Nord-Ouest » (1967, 4). Pour ce 
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qui est de la péruvienne, François Bourricaud s'efforce donc d'en préciser l'installation, la 
composition, les évolutions internes, ses rapports avec les autres secteurs sociaux et enfin les 
modalités de sa survie et de son déclin en même temps, sous les effets notamment du processus 
de la mobilisation sociale. 
Une mobilisation sociale qui met « en contact des segments jusque-là isolés », produit 
« l'émergence de nouvelles solidarités de fait » et amène à la conscience des problèmes « perçus 
comme significatifs au niveau de la collectivité nationale» (1967, 3). L'agitation agraire, les 
grèves, la syndicalisation souvent exploitées et suscitées, voire encadrées par les partis populistes 
aussi bien que par les « irréductibles de la petite gauche » (trotskystes, castristes, chinois...), en 
témoignent (1961 et 1967, 1, chap. II). 
C'est dans ce contexte général qu'il convient de resituer ces « exclus » et ces « oubliés » que 
sont les Indiens. Sur ce point et, plus généralement, sur le problème de la stratification sociale au 
Pérou, les apports de François Bourricaud me paraissent fondamentaux, et méritent d'être 
rappelés en cette année du 500e anniversaire de la conquête, où les slogans hâtifs tiennent 
souvent lieu d'analyse. « Le métissage est la donnée fondamentale sur laquelle se développe toute 
l'histoire culturelle depuis les débuts de la colonie » (1962, p. 214), et je serais tenté d'ajouter la 
miscegenation, la donnée fondamentale du peuplement du pays. Ce simple constat invalide 
d'emblée tout discours dualiste qui oppose radicalement l'Indien au non-Indien, comme s'il y 
avait une substance culturelle indienne intangible. 
Sans pousser très loin la recherche, François Bourricaud n'a aucune peine à montrer que 
beaucoup de ce qui passe pour spécifiquement Indien aujourd'hui est une survivance espagnole 
ou un trait de l'histoire coloniale, voire même républicaine. Ainsi l'organisation des communau-
tés indiennes actuelles doit beaucoup aux ordonnances du Vice-Roi Toledo qui sépare les 
territoires indiens en cabildos et en fixe rigoureusement le mode de gouvernement. Les titres des 
diverses charges {cargos) sont espagnols ; la rotation annuelle de celles-ci a pour but de casser le 
pouvoir des notables (caciques) indigènes ; le corregidor « à la fois magistrat et administrateur a la 
haute main sur la municipalité » (1962, p. 88). Évidemment, les instructions coloniales sont plus 
ou moins bien appliquées, en partie réadaptées; elles composent avec l'héritage de Yayllu 
précolombien et les usages de l'administration incaïque un mixte complexe. Mais il est tout à fait 
remarquable de constater que la communauté a si bien incorporé l'apport espagnol que la 
rotation annuelle des charges peut aujourd'hui passer pour un modèle indigène de démocratie 
directe. 
Le parrainage ou plutôt le compérage, offre un autre exemple d'un usage hispanique qui 
s'est diffusé dans l'ensemble social du misti à l'indigène au point que l'on a — là encore — 
tendance à le considérer comme une coutume typiquement locale, voire typiquement indienne. 
Voilà pourtant une composante fondamentale du sacrement du baptême catholique qui fut 
explicitement destinée à la conversion des Indiens, bien sûr, mais aussi à leur encadrement 
économique, social et politique comme en témoignent ces extraits des Disputationes de 
Indiarum Iure de Juan de Solorzano8 : « chaque fois que les néophytes ont besoin de leur aide, les 
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encomenderos9 comme parrains doivent les aider dans les calamités de tout genre qu'elles 
viennent des hommes ou des éléments» (...) «De ce fait, il ne serait pas injuste que les 
encomenderos, pour cette instruction et cette défense qu'ils assurent aux indiens puissent recevoir 
d'eux des tributs et des services personnels ». 
En devenant parrain d'un enfant — ou d'un adulte car il y a aussi des parrains de mariage 
— , je deviens, en même temps le compadre de son père. Et cela nous crée des obligations 
réciproques qui se manifestent notamment par des échanges de prestations de service et de 
productions. Ajoutons que les occasions de parrainage sont multiples : outre le baptême et le 
mariage, la communion, la confirmation, ou encore la première coupe de cheveux ou d'ongles 
— fêtes honorées à l'époque précolombienne —, certains moments de la vie profane — 
l'achèvement d'une maison, le succès à un examen par exemple — peuvent donner lieu à 
compérage. 
Ego se trouve ainsi inséré dans un réseau de co-parenté rituelle, plus ou moins étendu 
d'autant que «je n'appelle pas seulement compadre le parrain de mon fils, mais le frère de ce 
parrain. Je n'appelle pas seulement parrain mon propre parrain, mais le père et le frère de ce 
parrain... » (1962, p. 176) ; un réseau d'autant plus intéressant pour le sociologue — et bien sûr 
pour ses membres — qu'il est choisi, contrairement au réseau de la parenté consanguine qui est, 
sinon subi, du moins donné. Chacun des groupes sociaux de l'indigène au misa utilise à sa façon 
le compérage car il « met à la disposition de l'individu un système de protection efficace où 
l'exigence de réciprocité se trouve exprimée sous la forme extrêmement correcte des rapports 
interpersonnels» (1962, p. 177). 
Voilà donc une institution qui « illustre à merveille » la thèse « sur la symbiose entre la 
culture indigène et la culture misti » (1962, p. 177) et à l'analyse de laquelle on mesure bien « la 
vanité d'une entreprise qui chercherait à isoler ce qu'il y a de spécifiquement pré-colombien dans les 
actuelles cultures andines » (1962, p. 15,9). Ce qu'il faut en retenir en revanche, c'est qu'elle est 
au fondement d'un trait culturel commun central qui permet d'expliquer pourquoi la compré-
hension et l'hostilité entre Indiens et mistis « ne se déterminent jamais à partir de prescriptions 
abstraites et anonymes. Si Indiens et mistis se comprennent, c'est parce qu'ils s'imaginent, les uns 
et les autres, les relations sociales sur le modèle du lien interpersonnel. Il n'y a pas de loi, il n'y a 
que des volontés diversement contraignantes et efficaces » (1962, p. 225). 
Ceci posé, les mêmes pratiques, les mêmes croyances, n'ont pas forcément la même 
signification d'un groupe à l'autre. Elles ne conduisent donc pas toujours, comme on se 
l'imagine souvent, à l'intégration ou à l'harmonie. Que chaque groupe attribue une signification 
différente, ou joue diversement certains rituels communs, à moins qu'à leur occasion ils ne 
développent des stratégies concurrentielles, cela est sensible pour ce qui concerne les fêtes, 
toujours très vivantes aujourd'hui. « Les conquérants espagnols virent très bien le parti qu'ils 
pouvaient tirer pour leur campagne de christianisation de ce goût des indigènes pour les fêtes » 
(1962, p. 206). La plupart ont pour but la célébration d'une étape du calendrier religieux 
laquelle est bien sûr ajustée, comme dans toutes les civilisations agraires, à un moment de la vie 
rurale marqué et fêté sans doute — dans certains cas, au moins — bien avant la conquête. 
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C'est en comparant la mise en scène de la fête dans la communauté d'Ichu et le carnaval de 
la ville de Puno que François Bourricaud mesure les différences, qu'il s'agisse de l'organisation 
et du financement, de la manière de consommer l'alcool et de vivre l'ivresse, de la mise en scène 
des danses ou encore de l'organisation d'une corrida. A Ichu « la fête n'est pas gratuite » (1962, 
p. 209), sa «fonction utilitaire » jointe à ses effets récréatifs contribue à ce qu'elle produise dans 
la pensée indigène « des effets heureux ». Alors que le carnaval misti « a perdu de son sérieux, 
mais n'a point acquis le détachement d'une pure représentation esthétique» (1962, p. 209), 
l'élément religieux et l'élément profane y sont dissociés, « l'alcool a perdu sa signification 
rituelle», la danse «son caractère cérémoniel». Il reste malgré tout remarquable qu'à Puno 
chaque strate sociale, du misti à l'Indien, contribue chacune à sa place et en son temps à animer 
la même fête de carnaval. 
L'organisation de la corrida fournit le prétexte d'une démonstration semblable. Coutume 
importée, elle s'est diffusée dans tout le Pérou. Mais ses règles aussi bien que sa signification ne 
sont pas les mêmes pour le misti occupé à se divertir et les Indiens ivres qui viennent défier le 
taureau dans l'arène et en ressortent le plus souvent ensanglantés. Avec beaucoup de talent, 
utilisant et commentant le roman de José Maria Arguedas (1964, 2, et 1991) Yawar fiesta — 
littéralement, fête de sang — François Bourricaud fait bien ressortir les oppositions entre le 
grotesque tragique et violent du turupukllay indigène — cette charlotada selon les mis tis 
condescendants —, et l'esthétique tauromachique espagnole, ou tout au moins le divertissement 
policé que voudraient en faire les représentants de la culture créole10. Le premier « est deforce 
et de violence de mort donnée et reçue, la corrida est au mieux une danse, mais le plus souvent une 
singerie pour faire passer un moment agréable aux mistis, à leurs dames et à leurs demoiselles » 
(1964, 2). 
Cholifïcacion et indianisme 
Ce serait néanmoins une simplification abusive que de réduire la stratification sociale 
péruvienne aux groupes misti et Indien. Le cholo vient brouiller le jeu qui anime et symbolise à 
la fois la mobilisation sociale. Il se distingue du métis traditionnel, l'artisan exerçant son métier 
avec compétence, le maestro. Mais attention ! le terme métis ne doit pas abuser le lecteur car « la 
hiérarchie sociale ne reproduit en aucune manière la gamme des différences raciales... un individu 
qui d'un point de vue physique n'est pas discernable d'un Indien d'Ichu peut à Puno à raison de sa 
profession être qualifié de cholo ou de métis » (1962, p. 65). Deux traits principaux caractérisent 
le cholo. D'abord sa mobilité : « c'est un voyageur qui garde ses attaches » (1962, p. 219), un 
itinérant dont le commerçant et le chauffeur sont les modèles les plus typiques. Ensuite son 
agressivité contre les représentants de l'ordre établi : « il ne peut pas accepter la place qui lui est 
faite aujourd'hui, ni la manière ignominieuse dont les plus pauvres et les plus déshérités — les 
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Indiens — sont traités » (1967, 1, p. 60). Mais cette agressivité est souvent canalisée dans un 
monde où la prudence est la règle ou « déplacée » « car elle se décharge contre des substituts », et 
enfin dans certains cas sublimée « en ce sens qu'à travers les images projectives du criollisimo la 
ruse et la prudence se trouvent transfigurées en une sagesse sceptique et raffinée » (1967, 1, p. 66). 
Le cholo est un intermédiaire. Il l'est de diverses façons. D'abord géographiquement en ce 
qu'il lie la campagne, dont il est le plus souvent originaire, à la ville où il exerce, ou tout au moins 
où A ancre la plupart de ses activités. Socialement il met aussi en contact des acteurs ruraux et 
urbains contribuant à saper l'ordre ancien de la hacienda. Historiquement il est en effet un des 
agents de la modernité dans un monde en transformation qui s'urbanise et commence à 
s'industrialiser. Culturellement enfin il propage et symbolise une culture nationale plus 
homogène, exposée aux mass media et aux nouveaux standards de consommation, contribuant 
ainsi à la fabrication d'un ensemble plus large de coutumes et de croyances communes à 
l'ensemble des péruviens. C'est ce processus que François Bourricaud appelle la cholificación 
(1962, p. 215). 
Dans leur identité même les cholos sont des intermédiaires. « En effet les mêmes individus 
se perçoivent — et sont perçus — tantôt comme des cholos, tantôt comme des métis, tantôt comme 
des indiens » (1967, 1, p. 57). Il faut sans doute voir là une des raisons pour lesquelles l'image du 
cholo est souvent négative. Toute une littérature le peint comme un être instable, vicieux, 
dégénéré, « traître virtuel » ; littérature de misti dont on sent bien qu'elle envisage avec terreur 
l'alliance potentielle explosive qui résulterait de la mobilisation indienne par les cholos : violence 
et puissance débridées seraient ainsi mises au service de la vivacité et de la ruse faisant sauter les 
derniers verrous de l'ordre oligarchique. 
Or, c'est précisément le projet des tenants de l'indigénisme et du populisme, regroupés 
pour certains au sein de YAPRA, que d'étendre la participation politique à l'ensemble des 
habitants du pays, de hâter l'avènement d'un Etat de droit et d'accroître les prérogatives et les 
interventions de l'État, tout en promouvant l'expression culturelle indienne dans tous les 
domaines (langue, histoire, art, folklore...) et sous toutes les formes des plus esthétisantes aux 
plus engagées : dans ce dernier cas on ira jusqu'à proposer une révolution indienne visant la 
restauration de formes politiques, économiques, culturelles indiennes ou supposées telles. 
François Bourricaud souligne à juste titre que l'indigénisme est une idéologie de métis. Ce 
sont les métis qui tentent de mobiliser au nom des Indiens ou simplement de faire vivre ou 
revivre des usages indiens. Or cette idéologie prend corps et trouve une audience dans une 
société dont je viens de souligner qu'elle s'uniformise du point de vue culturel, notamment sous 
l'influence du cholo. D'où la remarque perspicace de François Bourricaud : «peut-être serait-on 
tenté de dire... que plus le fond, la matière des croyances et des pratiques s'homogénéisent, plus les 
groupes que nous avons distingués conservent, et pour ainsi dire revendiquent leur originalité, leur 
spécificité » (1962, p. 214) ; remarque transformée en hypothèse une dizaine d'années plus tard 
lorsqu'il énonce que les questions d'ethnicité émergent seulement lorsque, dans une société 
donnée, « le système de valeurs est déjà orienté vers l'accomplissement (achievement) et que les 
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barrières entre les groupes ont été ouvertes ou entrouvertes par une multiplicité de transactions 
économiques ou non. C'est seulement lorsque les différentes "races" ont été placées dans le même 
cadre juridique, que leur identité ou leur égalité peuvent être affirmées » : donc le problème de 
l'éthnicité est un problème de «sociétés post-racistes » (1974, 1, pp. 357-358). 
Fort de son expérience péruvienne, François Bourricaud prolonge en fait les pénétrantes 
réflexions de Tocqueville — confirmées ensuite par G. Myrdal — concernant le sort des Noirs 
aux États-Unis11. On se souvient en effet, qu'observant les relations entre Blancs et Noirs au 
Sud et au Nord, Tocqueville notait que là où sévissait l'esclavage, les deux « races » entrete-
naient des rapports sociaux suffisamment familiers pour qu'elles en arrivent parfois à partager 
les mêmes joies et les mêmes pensées, alors que dans le Nord une barrière de préjugés raciaux se 
développait tendant à maintenir les Noirs en dehors de la société blanche, alors même que les 
deux communautés y jouissaient des mêmes droits. Paradoxalement, c'est donc la société 
post-raciste et juridiquement égalitaire qui nourrit les préjugés racistes des uns et qui, en retour, 
conduit les autres, au nom de cette même égalité à produire un discours identitaire. 
S'agissant du Pérou des années 50-60 rappelons encore une fois que le discours indigéniste 
y est produit par des non-Indiens ne se percevant et n'étant pas perçus comme tels : « il n'y a 
pour l'instant, parmi les communautés indigènes aucun mouvement "nativiste" qui prétendrait 
restaurer les coutumes autochtones» (1962, p. 216). Autrement dit, d'autres, des intellectuels 
principalement, mistis et cholos, le font en son nom. 
Sur ces bases solides on peut pointer les ambiguïtés et suivre à la fois les continuités et les 
ruptures du discours indigéniste ; on peut aussi mesurer sa portée ou son audience au sein des 
différentes couches sociales, identifier ses meneurs et voir dans quelle mesure ceux-ci sont 
aujourd'hui plus proches ou non des Indiens qu'ils entendent représenter. 
Un des problèmes est en effet de mesurer la distance sociale et culturelle qui sépare 
meneurs et suiveurs et l'efficacité de l'action mobilisatrice selon l'origine sociale et culturelle. 
Avec le temps, dans l'ensemble des pays andins les meneurs semblent s'être rapprochés des 
suiveurs, de telle sorte que l'on ne parle plus d'indigénisme mais d'indianisme. D'autres 
questions surgissent alors. Le meneur Indien forcément mobile et agressif ne devient-il pas un 
cholo — n'est-il pas rapidement perçu comme tel aussi bien par l'ensemble Indien dont il est issu 
que par ceux qu'il côtoie dans les milieux urbains où il est en représentation? 
A ce dilemme s'ajoute celui du contenu des messages indigénistes et indianistes : par 
certains côtés ceux-ci sont farouchement conservateurs puisqu'ils prennent appui sur une 
culture — ou du moins certains traits supposés de celle-ci — qu'üs entendent restaurer et 
promouvoir. Soit le cas des langues vernaculaires {quechua principalement) qui, avec le fond des 
coutumes d'entraide et les qualités morales qui y sont attachées, symbolisent le mieux ce que ces 
discours retiennent de la notion de culture. La plupart des indianistes prônent l'officialisation et 
l'enseignement obligatoire de ces langues. Mais est-il sûr que les Indiens souhaitent pour 
eux-mêmes et leurs enfants un enseignement en langue native ? Le prestige de l'instituteur rural 
tient « aux immenses avantages qui découlent aux yeux de l'indigène d'une maîtrise suffisante de 
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la langue espagnole » (1962, p. 158) ; « Parler et écrire l'espagnol, être en mesure de discuter avec 
le juge, le militaire ou le fonctionnaire, telle est certainement l'ambition des plus éveillés parmi les 
comuneros » (1962, p. 215). Meneurs indigénistes et indianistes, forcément bilingues, en voulant 
tracer les formes linguistiques, en cherchant de plus à préserver et à renforcer les institutions 
tutélaires telles que la communauté, ne visent-ils pas à créer un «réservoir de tradition 
nationale » dont ils seraient les protecteurs et les guides ? Ou encore, en forçant le raisonnement 
de François Bourricaud, un réservoir de suiveurs mobilisables par ceux qui, étant donné leur 
rôle d'intermédiaire, seraient à même de les guider? 
Enfin le message indianiste ou indigéniste peut-il concerner le pays dans son entier ? Les 
populistes aussi bien civils (VAPRA) que militaires (la junte au pouvoir en 1968) ont tenté de 
faire de l'Indien un symbole d'unité nationale : c'est ainsi que les militaires qui se sont réclamés 
de Tupac Amaru12, ont officialisé le quechua comme langue nationale et ont entrepris une 
réforme éducative tendant à mettre sur pied une politique nationale d'éducation bilingue13. 
Il est clair pourtant que le symbolisme de l'Indien « exprime plus un désir d'unité qu'il est 
une expression d'identité» (1974, 1, p. 387). On peut être fier de ses origines incaïques et le 
proclamer, mais être traité d'Indien demeure si dépréciatif que cela en est injurieux. 
On comprend facilement pourquoi le misti ne peut servir de pôle symbolique unifiant ; 
évoquant l'époque coloniale il semble légitimer aujourd'hui la dépendance à l'égard de 
l'impérialisme du Nord. De plus, le terme créole ne désigne plus un groupe distinct mais 
seulement un ensemble de traits culturels liés au goût et au style de vie (cuisine, danse, qualités 
morales : élégance, grâce). Il reste qu'au plan personnel certains attributs qui sont liés à la 
position dominante des mistis tels que la fortune et l'instruction constituent bien des fins 
souhaitées. En somme le misti peut être une référence identitaire mais non un symbole d'unité. 
Quant au cholo, son image demeure encore celle d'un bâtard, cumulant les vices des deux 
cultures — même si on loue et on envie sa vivacité — et somme toute trop proche de l'Indien 
sans qu'on puisse lui en attribuer les vertus, pour constituer une figure symbolique unifiante. 




1. Cf. Karl Deutsch « Social Mobilization and political development », American Political Science Review, sept. 1961 et 
The Nerves of government, Models of political communication and control, Glencoe, The Free Press, 1963. 
2. S'interroger sur la psychologie des principaux acteurs politiques ne paraît d'ailleurs pas incongru au sociologue 
François Bourricaud. Au contraire soutient-il à propos du Général Velasco, « dans une situation telle que tant de 
choses dépendent en dernier lieu d'un seul homme, la connaissance de cet homme — de ses idées, de ses préjugés, de ses 
manies — est indispensable pour comprendre, expliquer et prévoir le fonctionnement du système» (1970, 1). 
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3. J'emprunte ce qualificatif à la fois à J. Piaget {Études sociologiques, Genève, Droz, 1955) et à R. Boudon. Dans son 
livre Effets pervers et ordre social (Paris, PUF, 1977, p. 187-245), ce dernier oppose les paradigmes déterministes aux 
paradigmes interactionnistes. Mais François Bourricaud s'est très clairement expliqué sur ces points de méthode 
dans son article « Critique du sociologisme », Bulletin de la société française de sociologie, 2, n° 5, 1975. Il y écrit 
notamment : « tout agent jouant des rôles... a une certaine latitude dans le stock des rôles qui pour une situation donnée 
lui sont disponibles, et aussi une certaine latitude dans l'interprétation des rôles qu'il a choisis». 
4. misti : « Terme dont se servent les Indiens pour désigner tous les non-indiens (blancs ou métis) et qui n'est guère 
employé par les individus ainsi désignés» (1962, p. 13). 
5. cholo : « On désigne sous ce nom, avec une nuance de mépris ou de condescendance, l'individu que ses origines feraient 
classer dans le groupe indigène s'il ne possédait quelques-unes des caractéristiques sociales et culturelles qui lui 
permettent de "se pousser" et de "montef » (1967, 1, p. 9). 
6. Cf. he bricolage idéologique. Essai sur les intellectuels et les passions démocratiques, Paris, PUF, 1980, notamment le 
premier chapitre. 
7. Cf. Bourricaud, Favre, Bravo Bresani, Piel, La oligarquia en el Peru, Buenos Aires, Amorrortu editores, 1972. 
8. Cf. Rodrigo Sanchez Argona, « Reflexiones teológicas en torno al compadrazgo », Allpanchis, vol. V, 1973. 
9. h'encomendero est le bénéficiaire d'une encomienda, « sorte de contrat qui remet à un Espagnol un groupe d'Indiens 
confiés à sa garde, et à Γ evangelisation desquels il doit veiller » (1962, p. 86). 
10. « Historiquement, le aéole désignait l'Espagnol né en Amérique, fraîchement débarqué, le chapetón comme on dit 
encore à hima. Mais le "créole" en même temps qu'Use distingue de l'étranger, s'oppose aussi à l'autochtone, surtout au 
serrano, au montagnard de l'intérieur» (1962, p . 216). 
11. Cf. Alexis de Tocqueville, De la démocratie en Amérique, Paris, Garnier-Flammarion, 1981, tome 1; Gunnar 
Myrdal, An american dilemma. The negro problem and modem democracy (en collaboration avec Richard Sterner et 
Arnold Rose), New York, London, Harper and Brothers publishers, 1944. 
12. Chef d'une insurrection en 1780, visant à restaurer l'empire Inca. Vaincu en 1781, il est écartelé. 
13. La tentative fit long feu. Le plan d'application fut exécuté pendant deux années seulement. Et le quechua 
« officialisé » en 1975 fut désofficialisé » en 1979. 
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